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Summary 

Until recently, Cote d'Ivoire mostly appeared as marginal and subaltern on West 
Ajrica 's Islamic scene. This was due in part to Islam 's minority status — no longer a 
demographic but still a political reality — and the lack of visibility of Sufi orders. By 
contrast, since the 1990s Ivorian Muslim society and its distinctive "reformist" religious 
culture, represented by a "modern" ëlite in Abidjan, are becoming increasingly 
influential in the subregion and beyond. This article explores the socioeconomic, 
political, and cultural processes behind this transformation as well as the shifting 
interface between the local and global in Ivoirian Islam. Specific attention is devoted to 
international migration to Cote d'Ivoire, as the many and mostly Muslim West African 
immigrants have sometimes played a role of cultural translators in the transmission of 
Ivorian reformist ideas andmodes ofcommunity organizations abroad. Out-migration of 
Ivorian Muslims to the West and particularly to the United States is also considered. The 
article further explores why the Ivoirian reformist ëlite first sought to interact with 
international Islamic organizations based outside the Arab world and Iran and how 
exchanges of ideas with Muslims based in the West shaped its development in deeply 
original ways. These movements of people and ideas have contributed to the local 
dynamism oflvoirian Islam and its growing transnational influence in French-speaking 
West Africa and the African Muslim Diaspora in the United States. The conclusion 
situates this globalization oflvorian Islam in historical perspective. 

Rësumë 

La Cote d'Ivoire a longtemps fait figure de pays marginal et d'importance secondaire 

sur la scëne islamique ouest-africaine, dufait notamment du statut minoritaire de l 'lslam 

— une rëalitë qui se situe dësormais moins auplan dëmographique qu 'au plan politique - 

- et de la discrëtion des ordres soufis. De maniëre contrastëe, depuis les annëes 1990, la 
sociëtë musulmane ivoirienne et sa culture religieuse « rëformiste », portëe par une 
ëlite « moderne » centrëe sur Abidjan, gagnent progressivement en influence dans la 
sous-rëgion et au-dela. Cet article explore les processus socioëconomiques, politiques et 



Une permiëre version de ce papier a ëtë prësentëe lors de la confërence « Internationalisation du 
religieux: rëseaux et espaces en Afrique », organisëe par l'Institut d'ëtudes de l'islam et des sociëtës du 
monde musulman (IISMM), EHESS, Paris, mars 2001. Je remercie Jean Schmitz a qui je dois l'idëe de cet 
article. 
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culturels a l'ceuvre dans cette transformation, ainsi que Vinterface entre le local et le 
global dans l'Islam ivoirien. Les migrations internationales vers la Cote d'Ivoire sont 
l'objet d'une attention particuliëre, dans la mesure oii les nombreux immigrants ouest- 
africains, pour la plupart musulmans, ont pu jouer d I 'ëtranger un role de traducteurs 
culturels dans la transmission des idëes et du modus operandi propres aux rëformistes 
ivoiriens. L 'ëmigration de musulmans ivoiriens en Occident et en particulier aux Etats- 
Unis est aussi prise en compte. L 'article se demande en outre pourquoi l 'ëlite rëformiste 
ivoirienne s'est efforcëe de nouer des contacts avec des organismes islamiques 
internationaux basës hors du monde arabe et de l 'lran et comment les ëchanges avec les 
musulmans d'Occident ont marquë son dëveloppement de maniëre dëcisive et originale. 
Ces mouvements d'hommes et d'idëes ont contribuë au dynamisme local de l'Islam 
ivoirien et d son rayonnement transnational en Afrique de l'Ouest francophone et dans 
les milieux de la diaspora africaine musulmane aux Etats-Unis. La conclusion situe cette 
mondialisation de l 'lslam ivoirien dans une perspective historique. 



Introduction 

L'ëvolution de la Cote d'Ivoire musulmane au cours du dernier demi-siëcle et plus 
spëcifiquement de sa position sur l'ëchiquier islamique ouest-africain et international, est 
tout a fait remarquable. Aux alentours de l'indëpendance en effet, la sociëtë musulmane 
de Cote d'Ivoire, minoritaire dëmographiquement, faiblement encadrëe par les confrëries, 
peu engagëe dans la sphëre publique et diminuëe par des clivages ethno-rëgionalistes ou 
nationalistes, ëtait porteuse de cultures religieuses de rayonnement essentiellement local 
qui paraissaient sclërosëes et peu en prise sur la modernitë aux yeux de la jeunesse 
urbaine. De fait, les musulmans ivoiriens ëvoluaient alors dans « une situation de 
seconde zone » 2 , dans l'ombre et a la përiphërie des communautës des pays 
majoritairement islamisës de la sous-rëgion. A l'inverse, depuis les annëes 1990 cette 
sociëtë musulmane connait un rayonnement grandissant, au point de s'ëtre donnëe en 
modële a nombre de musulmans vivant dans les Etats voisins et d'avoir fait d'Abidjan l'un 
des centres intellectuels islamiques les plus influents d'Afrique de l'Ouest. Le role pan- 
rëgional dont s'est investi la Cote d'Ivoire musulmane a trait a l'islam non-soufi — mais 
non anti-soufi — de tendance « moderniste » ou « rëformiste », dont la fluiditë et la 
flexibilitë rëvëlent au demeurant rambiguitë de ces catëgorisations (Loimeier 2003). Cet 
islam tend a gagner du terrain un peu partout, surtout dans les centres urbains, y compris 
dans les pays traditionnellement dominës par les confrëries (Larkin and Meyer 2006). 
L'importance de l'influence rëformiste ivoirienne ne doit pas ëtre exagërëe pour autant 
car elle n'a pas l'exclusivitë. Reste que l'ëvolution de la place et du role de la nëbuleuse 
rëformiste ivoirienne sur la scëne nationale et internationale se prësente, toutes 
proportions gardëes, comme un vëritable renversement de situation. Le moufti d'origine 
malienne cheikh Tidjane Ba (dëcëdë en 2001), khalifa de la tijanniyya et premier grand 
rënovateur de l'islam a Abidjan, parlait a ce propos de « miracle » (Ba 2000: 78). 



" Expression d'un membre de l'ëlite musulmane d'Abidjan: archives de la Communautë musulmane de la 
Riviera (CMR), cassette audio d'une confërence donnëe par Mouhamed Kamara sur le thëme « L'islam en 
Cote d'Ivoire», Sëminaire international de formation des responsables d'associations musulmanes 
(SIFRAM), Abidjan, 1994. 



Mohammed Lamine Kaba, Guinëen d'orientation « wahhabite » ou « sunnite » et autre 
figure historique de la scëne rëformiste du pays, attestait pour sa part: 

« II ne fait aucun doute que l'islam ait fait un bond en Cote d'Ivoire par rapport au Mali et a la 
Guinëe. La gënëration montante en Cote d'Ivoire est la plus pieuse de toute la sous-rëgion. C'est 
un changement qui dëpasse tout entendement quand on compare la situation a celle des annëes 
1960 » 3 . 

Avant la dëflagration des troubles politiques de la fin des annëes 1990, cheikh 
Aboubacar Fofana, figure de proue du rëformisme consensuel ivoirien, jadis proche des 
« sunnites », aujourd'hui qadiri et depuis 2006 moufti et grand cheikh des imams de Cote 
d'Ivoire, affirmait encore : 

[les musulmans de] « tous les pays de la sous-rëgion nous envient: au Mali, au Burkina, en 
Guinëe, tout le monde prend la Cote d'Ivoire maintenant, en matiëre d'organisation, comme 
exemple » . 

Un dëlëguë nigërien d'une confërence islamique tenue a Abidjan en 1994 
dëclarait mëme: 

« Nous assistons au lever du soleil a l'Ouest. La lumiëre de l'islam vient de Cote d'Ivoire. Votre 
pays a changë de cap et joue le role de leader » . 

Cet article se propose d'explorer le pourquoi et le comment de ce rayonnement 
ivoirien sans prëcëdent. Plus spëcifiquement, il s'interroge sur les rëpercussions des 
influences rëformistes ivoiriennes hors des frontiëres de Cote d'Ivoire. Une attention 
particuliëre est accordëe aux migrations internationales au cours desquelles circulent 
(entre autres) hommes, femmes et idëes. La Cote d'Ivoire occupe une place privilëgiëe 
sur la carte des rëseaux migratoires dans la mesure ou elle est a la fois terre d'accueil 
d'immigrës en provenance de toute l'Afrique de l'Ouest — Burkinabës en tëte, mais aussi 
Maliens, Guinëens, Nigërians, Nigëriens, Sënëgalais, Ghanëens, etc. — et sociëtë 
productrice d'ëmigrës — a destination de l'Europe et de plus en plus, de l'Amërique du 
Nord. L'article s'efforce en outre de montrer comment l'ëlite rëformiste de Cote d'Ivoire 
a su capter des idëes et attirer a elle des organisations islamiques venues de l'extërieur, en 
particulier des Etats-Unis. Ces ëchanges ont contribuë au dynamisme local de l'islam 
ivoirien et par suite, a son influence a l'ëtranger. La conclusion questionne les ruptures 
prësentes et les continuitës historiques de la participation de l'islam ivoirien aux 
phënomënes du transnationalisme religieux et de la globalisation 6 du monde musulman 
contemporain. 



3 Entretien avec Mohamed Lamine Kaba, Abidjan/Williamsville, 5 septembre 2001. 

4 Archives de l'Association des jeunes musulmans de Cote d'Ivoire (AJMCI): cassette audio, intervention 
d'Aboubacar Fofana lors du diner-dëbat sur le thëme « Islam et construction nationale en Cote d'Ivoire », 
31 dëcembre 1995. 

" Dëclaration du reprësentant de la dëlëgation venue du Niger: archives de la Communautë musulmane de 
la Riviera (CMR) sur le SIFRAM 1 994. 

6 A l'instar d'Amselle (2000), j'utilise le vocable anglicisë « globalisation » comme synonyme de 
« mondialisation ». 



/. Une modernitë bien comprise: le renouveau de la sociëtë musulmane et de 
la culture religieuse islamique en Cote d'Ivoire postcoloniale 
C'est a compter du dëbut des annëes 1970 et de maniëre plus accentuëe depuis la fin des 
annëes 1980 que la culture religieuse islamique et la sociëtë musulmane de Cote d'Ivoire 
ont ëtë profondëment redëfinies et recomposëes. Le phënomëne ivoirien de revivalisme 
islamique n'est pas unique en son genre: il s'inscrit dans le cadre des grandes mutations 
qui affectent mondialement la religion et la communautë musulmanes depuis ces 
dëcennies. Mais en Cote d'Ivoire postcoloniale, il a pris forme dans un contexte socio- 
ëconomique, politique et culturel bien particulier, qui a donnë a ce rëveil religieux une 
tonalitë et des configurations originales. 

Aprës l'indëpendance, une forte croissance ëconomique, qualifiëe de miracle 
ivoirien, a rapidement transformë le pays et tout particuliërement sa zone mëridionale, ou 
se concentraient la richesse et le marchë du travail. Face a ce Sud dynamique, la savane 
septentrionale et les pays voisins du Nord stagnaient dans un sous-dëveloppement relatif 
De fait, dans la continuation du mouvement enclenchë a l'ëpoque coloniale mais avec 
plus d'ampleur, ces rëgions servirent de rëservoirs de main d'ceuvre, alimentant les 
migrations et l'urbanisation du Sud ivoirien. L'ëmergence de la mëgapole abidjanaise en 
est un produit dërivë. Quoique les flux de l'immigration se soient ralentis dans le sillage 
de la crise ëconomique qui frappa la Cote d'Ivoire a partir des annëes 1980 puis de la 
crise politique a partir des annëes 1990, la proportion d'ëtrangers dans le pays est restëe 
ëlevëe: officiellement 26% de la population totale en 1998 (Dembëlë 2002). Jusqu'au 
dëclenchement de la guerre civile en septembre 2002 tout au moins, la Cote d'Ivoire a par 
ailleurs conservë une position rëgionale prëëminente en terme a la fois de richesse 
ëconomique et de moteur du dëveloppement de l'Ouest africain. 

Au cours des annëes 1960-70, la situation ëconomique et socio-culturelle des 
musulmans qui rësidaient dans le Sud ivoirien et tout particuliërement a Abidjan a 
progressivement ëvoluë. La gënëralisation de l'accës au systëme ëducatif de type 
moderne, laique, gratuit et de langue française, fut, pour ce groupe, un formidable 
vecteur de mobilitë sociale. De plus en plus d'ëtudiants musulmans dëcrochaient des 
diplomes qui leur donnaient accës aux emplois de direction du secteur public ou privë et 
aux professions libërales, c'est-a-dire aux mëtiers « de cadres et d'intellectuels » selon la 
formule en vogue en Cote d'Ivoire. Le changement n'ëtait que limitë dans la mesure ou la 
majoritë dëmographique musulmane restait confinëe dans le secteur informel au bas de 
l'ëchelle sociale, mais il ëtait crucial en ce qu'une nouvelle classe moyenne et supërieure 
de musulmans apparut, qui s'ëlargit considërablement dans les annëes 1980-90. C'est de 
ces rangs qu'ëmergea peu a peu la nouvelle ëlite rëformiste, dont les membres 
poursuivaient des formations professionnelle et religieuse dans le monde arabe ou en 
Occident. Mieux intëgrëe au secteur moderne de l'ëconomie ivoirienne, cette bourgeoisie 
urbaine de « marabouts en cravate » 7 ne partageait ni les problëmes ni les aspirations de 
la masse musulmane. Ainsi fut-elle conduite a reconsidërer toute la question des 
conceptions et de la gestion de l'islam dans le pays, prëcipitant l'avënement d'une 
« modernitë islamique » a l'ivoirienne 8 (laquelle ne rësume toutefois pas, en dëpit de ses 



7 L'expression est du journaliste et rëformiste ivoirien Ladji Sidibë: Relations islamo-chrëtiennes, Bulletin 
de liaison, n° 47, mai 1986 (entretien reproduit dans Sidibë 1987). 

8 Pour une critique ëclairante de l'idëe de modernitë alternative et plus largement de l'utilitë analytique du 
concept de modernitë, voir Cooper 2005, 1 13-149. L'expression de « modernitë islamique » est ici reprise 
dans la mesure ou elle est une revendication de l'ëlite musulmane d'Abidjan. 



prëtentions avouëes, les expressions plurielles et contrastëes de l'islam a travers le pays 
et particuliërement en dehors des grandes villes; voir par exemple Launay 1992, LeBlanc 
1999, 2000 et 2006). Selon la dëfinition proposëe par Vassiriki Tourë, l'un des fondateurs 
de la premiëre association islamique reprësentant cette nouvelle ëlite rëformiste, c'est 
aprës la crëation, en 1975, de l'Association des ëlëves et ëtudiants musulmans de Cote 
d'Ivoire (AEEMCI) qu' 

« On parlera alors d'islam moderne, entendu comme la prëdication de cette religion en langue 

française de façon rationnelle en milieu scolaire et universitaire, ce qui ëtait inëdit, mëme dans les 

9 
pays traditionnellement musulmans » . 

Parce que le secteur ëconomique moderne ëtait plus dëveloppë en Cote d'Ivoire 
que dans les Etats voisins du Nord et parce que les traditions islamiques, plus faiblement 
enracinëes que dans la zone de savanes, y offraient moins de rësistance a 
l'affranchissement de la jeunesse musulmane scolarisëe, cette transformation de l'islam 
parut plus marquëe dans le Sud ivoirien qu'au Burkina Faso, en Guinëe, au Mali, au 
Niger, voire mëme qu'au Sënëgal, ou ëtaient nëes les premiëres associations rëformistes 
de la sous-rëgion francophone (Loimeier 1994, 2000, Gomez-Perez 1997). II importe 
toutefois de souligner que la jeunesse rëformiste ivoirienne s'inscrivait dans le 
prolongement non seulement des premiëres gënërations de rëformistes et de wahhabites 
ouest-africains des annëes 1950 (Kaba 1974, Triaud 1979, Brenner 1997 et 2000, Miran 
1998) mais aussi des prëdicateurs traditionnels, dont la formation, ancrëe dans une forme 
hërëditaire de charisme propre au soufisme, intëgrait le souci d'une constante 
rëgënëration de l'islam (Wilks 1968, Launay 1992, Miran 2000b, Loimeier 2003, Soares 
2005). 

Par ailleurs, jusqu'a l'aube du XXIe siëcle, la Cote d'Ivoire a connu une stabilitë 
politique qui a longtemps assurë une paix sociale relative. Passëe la përiode dite des faux 
complots (1963-71) qui s'accompagna d'une dërive autoritaire du rëgime et d'une 
restriction des libertës d'association et d'expression, le climat social fut plutot favorable 
au dëveloppement de l'islam comme des autres religions. Comme se souvenait Mohamed 
Lamine Kaba: « Au plan politique, on ne nous empëchait pas de rëpandre l'islam ou 
l'enseignement arabe » 10 . Certes, le prësident Fëlix Houphouët-Boigny, catholique et pro- 
occidental, avait une mëfiance viscërale envers les pays arabo-islamiques propagateurs 
d'idëologie religieuse et il s'ëtait rëguliërement opposë au transfert de pëtrodollars dont 
auraient pu bënëficier les musulmans ivoiriens. Mais dans la mesure ou cette politique et 
la personne mëme du chef de l'Etat n'ëtaient pas ouvertement contestëes, les musulmans 
ivoiriens conservaient leur droit de parole. Tidjane Ba rappelait a propos des ëmissions 
musulmanes, diffusëes de maniëre hebdomadaire a la tëlëvision nationale a partir de 
1977: 

« L'ëmission a dërangë beaucoup de personnes parce qu'on y disait beaucoup de choses. Avec le 
recul, je m'aperçois maintenant que sur certaines questions, nous ëtions allës trës loin. L'honnëtetë 
nous oblige, cependant, a reconnaitre qu'a aucun moment nous n'avions ëtë rappelës a l'ordre aussi 
bien par les responsables de la tëlëvision que par le gouvernement » (Ba 2000: 32). 



9 



Archives de la CMR: document sur l'histoire de l'AEEMCI rëdigë par Vassiriki Lourë, 2001. Lous mes 
remerciements a Moussa Lourë de la CMR pour m'y avoir donnë accës. 
10 Entretien avec Mohamed Lamine Kaba, AbidjanAVilliamsville, 5 septembre 2001 . 
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En dëpit des efforts et des moyens que le rëgime investit pour coopter le 
leadership de la communautë musulmane ivoirienne, cette derniëre sut ëviter de se 
soumettre collectivement a ses directives politiques. Aussi conserva-t-elle sa libertë de 
pensëe et une certaine marge de manceuvre dans ses activitës, ce qui ëtait loin d'ëtre 
toujours le cas au Burkina, en Guinëe, au Mali ou au Niger. 

La Cote d'Ivoire se caractërise en outre par sa pluralitë religieuse, la position 
longtemps minoritaire de l'islam et l'influence de l'Eglise catholique et de plus en plus, 
des ëglises protestantes, notamment pentecotistes, sur tout le secteur religieux, 
particuliërement au niveau organisationnel. Parce que l'islam ëtait loin d'ëtre la seule 
culture du pays et qu'il ëtait mëme dominë par d'autres cultures religieuses, 
essentiellement le christianisme, plus visible, plus organisë, plus riche et plus proche du 
pouvoir, ëtre musulman en Cote d'Ivoire n'ëtait pas une rëalitë allant forcëment de soi. 
C'est ce qu'Aboubacar Samassi, imam de la Riviera III a Abidjan, a qualifië de « situation 
d'adversitë culturelle » u . Les musulmans ivoiriens, s'ils ne voulaient pas voir l'islam se 
dissoudre en particularismes « folkloriques » ou voir les leurs se faire absorber par des 
rëfërents universels plus puissants, devaient donc, au nom de ce qu'ils considëraient leur 
religion, s'imposer vis-a-vis d'autrui et en dëfinitive, vis-a-vis de l'Etat. La jeunesse 
musulmane scolarisëe a l'avant-garde de cette prise de conscience dut alors affronter la 
question de la spëcificitë de l'islam (et non pas de telle ou telle tendance sectaire ou 
variante gëographique de l'islam), en soi et en relation aux autres cultes. Cette rëflexion 
sur la signification de l'appartenance a l'islam prëcipita un processus de reformulation 
identitaire, normalisant l'interprëtation du dogme, pour servir de plus petit commun 
dënominateur au plus grand nombre. 

Le fait de situer cette identitë islamique dans la sphere publique pour se faire 
reconnaitre comme acteurs musulmans en tant que tels ëtait une relative nouveautë en 
Cote d'Ivoire. A l'instar des pays de la sous-rëgion a majoritë musulmane, ce 
positionnement reflëtait le lent processus d'engagement de la sociëtë musulmane envers 
l'Etat, colonial puis post-colonial (Launay et Soares 1999). A la diffërence des rëgions 
ou l'islam prospërait a l'ëcart de la compëtition religieuse et n'apparaissait pas 
existentiellement menacë, ce positionnement musulman dans la sphëre publique 
s'articulait aussi a l'Eglise et au christianisme, en termes de compëtition mais aussi de 
dialogue et d'ëchange inter-culturel (pour un parallële en pays yoruba, voir Reichmuth 
1996; sur la portion du corridor Abidjan-Porto Novo, voir Miran 2005). L'organisation de 
l'Eglise catholique, ses activitës caritatives, ses modalitës d'auto-prësentation, son usage 
de la langue coloniale et des langues vernaculaires ainsi que ses techniques missionnaires 
ont fortement influencë l'ëlite musulmane dans son entreprise de restructuration de la 
communautë sur un mode non-traditionnel. Les ëglises protestantes et prophëtiques qui 
concurrencent localement et souvent frontalement le catholicisme et l'islam depuis une 
quinzaine d'annëes ont contribuë a nourrir plus avant la rëflexion prospective de l'ëlite 
rëformiste (Miran 2000a, Loimeier 2005, Larkin and Meyer 2006). 

La position minoritaire de l'islam dans le pays s'est donc muëe en avantage 
comparatif pour les musulmans ivoiriens. Elle rend compte de leur dynamisme et de leur 
capacitë a se rëinventer dans les circonstances changeantes du temps prësent. Contre les 
divisions a mëme de l'affaiblir, la communautë musulmane ivoirienne a rëussi a s'unir 
davantage (quoique imparfaitement), dans le respect des diffërentes origines des 



11 Cassette audio en vente libre: confërence de l'imam Aboubacar Samassi sur le thëme « Islam et adversitë 



culturelle » (n.d., avant 1996). 



musulmans et des diffërentes approches de l'islam. En dëpit de risques toujours possibles 
d'un rëveil des tensions, la collaboration entre sunnites et soufis, traditionalistes et 
modernistes dans le cadre du rëformisme a permis en partie de tourner la page des 
conflits communautaires intra-musulmans des annëes 1950 et 1970. A l'inverse, nombre 
de pays majoritairement islamisës, Sënëgal en tëte, restent traversës par des clivages 
entre diffërentes confrëries ou a l'opposition (quoique en voie d'apaisement) entre 
confrëries et mouvements rëformistes ou sunnites. L'approche explicitement moderne, 
libërale et tolërante de l'islam ivoirien a attirë a lui en retour de nombreux convertis, 
venus des religions traditionnelles mais aussi du christianisme, issus non seulement de 
milieux dëfavorisës mais aussi, de plus en plus, de la bourgeoisie urbaine. L'islam est 
ainsi en passe de devenir la religion majoritaire de la Cote d'Ivoire. L'enracinement local 
et l'impact social de ce dynamisme islamique sont aujourd'hui une ëvidence: la guerre 
civile ne les a pas entamës (Miran 2006 a et b). 

Bien qu'une certaine usure a l'endroit de l'ëlite dirigeante ait minë 
l'enthousiasme populaire des dëbuts, une majoritë de musulmans vivant en Cote d'Ivoire 
soutient toujours la grande fëdëration islamique qu'a fondëe l'ëlite rëformiste a Abidjan 
au dëbut des annëes 1990, composëe d'une structure laique, le Conseil national islamique 
(CNI, 1993) et d'une structure stricto sensu religieuse, le Conseil supërieur des imams 
(COSIM, fondë en 1988, reconnu en 199iy 2 . La crëation du CNI-COSIM fut 
l'aboutissement d'un long processus de rëorganisation communautaire dont les prëmisses 
remontent a 1975 avec la mise en place de l'Association des ëlëves et ëtudiants 

1 % 

musulmans de Cote d'Ivoire . L'AEEMCI avait pour vocation de regrouper tous les 
ëlëves et ëtudiants musulmans du pays, qu'ils soient scolarisës dans les systëmes 
islamique, chrëtien ou laique. En pratique, l'association ëtait et est restëe dirigëe par les 
jeunes francophones des instituts d'ëducation non-islamiques et a servi de plateforme 
pour sensibiliser et former cette jeunesse a l'islam. Depuis 1983, l'AEEMCI organise tous 
les ëtës un sëminaire de formation islamique qui accueille une moyenne de 500 a 900 
participants venus des quatre coins du pays et des Etats voisins. 

En 1982 naissait la Communautë musulmane de la Riviera (CMR), du nom du 
sous-quartier rësidentiel le plus huppë de la commune de Cocody a Abidjan. Opërant sur 
un mode officieux pour ëviter tout dërapage politique, la CMR a permis le ralliement au 
mouvement rëformiste des hauts cadres et intellectuels musulmans de la capitale 
ëconomique. Elle a jouë un role majeur, avec l'appui de l'Amicale des anciens de 
l'AEEMCI, comme foyer de rëflexion et d'expërimentation rëformistes. C'est a la CMR 
en particulier qu'on entendit parler pour la premiëre fois de comitës de gestion des 
mosquëes dotës de compte en banque, de salariat des imams, de rationalisation de l'action 
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Bien ëvidemment, la crëation du CNI-COSIM ne signifie pas que la compëtition et les divisions intra- 
musulmanes aient entiërement disparu: des organisations concurrentes se sont crëëes sur la scëne nationale 
avant et aprës le tournant des annëes 1990, comme le Conseil supërieur islamique (CSI, reconnu en 1982), 
la Confëdëration islamique de dëveloppement (CID, fondëe vers 1996) — proches du rëgime d'Henri 
Konan Bëdië, ces deux associations ont perdu de leur importance aprës le coup d'Etat de Robert Guei de 
dëcembre 1999 — le Front de la oumma islamique (FOI, crëë en 1995) ou l'association Al Coran (crëëe 
vers 1998) — deux associations proches du rëgime de Laurent Gbagbo. En dëpit de certaines faiblesses du 
CNI-COSIM, sa prëëminence sur ces derniëres formations est incontestable. Voir Gary-Tounkara 2005 et 
Miran 2006a. 

13 Une premiëre expërience d'organisation des jeunes musulmans ivoiriens avait d'abord ëtë tentëe en 1972 
sous le nom de Jeunesse estudiantine musulmane (JEM), sur le modële de la JEC catholique. La 
reconnaissance officielle de l'AEEMCI ne fut obtenue qu'en 1979. 



sociale islamique et plus gënëralement d'efficacitë du travail islamique. La CMR servit 
aussi de modële d'organisation aux jeunes cadres et intellectuels d'Abidjan qui voulaient 
former des communautës de quartier dans les villes de province ou ils avaient ëtë mutës. 
Ainsi la culture religieuse rëformiste, formëe et reformulëe en grande partie a Abidjan, 
ëtait-elle transmise vers l'intërieur, ou son enracinement ëtait aussi fonction de ses 
capacitës a gënërer des initiatives locales. 

En 1988 furent crëëes trois nouvelles associations bien ciblëes: le susmentionnë 
Conseil supërieur des imams (COSIM), aspirant a regrouper tous les chefs religieux, 
toutes tendances islamiques confondues; la Ligue islamique des prëdicateurs de Cote 
d'Ivoire (LIPCI), rassemblant les prëcheurs de toutes formations et obëdiences, et 
l'Association des jeunes musulmans de Cote d'Ivoire (AJMCI) 14 , regroupant la jeunesse 
musulmane non-scolarisëe. Ces associations, qui fonctionnërent d'abord de maniëre 
informelle, furent reconnues officiellement aprës l'ouverture dëmocratique de 1990. Par 
la suite, d'autres associations spëcialisëes virent encore le jour, dont le Secours mëdical 
islamique (SEMI), l'Organisation des ëtablissements d'enseignement confessionnel 
islamique de Cote d'Ivoire (OEECI), l'Association des femmes musulmanes de Cote 
d'Ivoire (AFMCI), le Conseil national pour l'organisation du pëlerinage a La Mecque 
(CNOPM) ou plus rëcemment l'influente Union des cadres musulmans de Cote d'Ivoire 
(UCAMCI). 

La fëdëration que constituait le CNI-COSIM entendait parachever la 
rëorganisation de l'ensemble de la sociëtë islamique nationale en coordonnant des 
associations complëmentaires ciblant d'une part, les diverses catëgories socio-culturelles 
de la population musulmane et de l'autre les divers besoins de cette population. Le CNI 
assurait en outre la reprësentation des musulmans ivoiriens auprës de l'Etat et des acteurs 
internationaux. Le CNI refusait nëanmoins d'entrer dans le jeu politique de conquëte du 
pouvoir et se portait garant, aux cotës des autres rassemblements confessionnels, de la 
laicitë de l'Etat. De maniëre significative, le CNI, guidë par les religieux du COSIM, se 
concevait comme le cadre dans lequel « l'islam [pourrait rëaliser son] projet de 
sociëtë » 15 , en participant et en inflëchissant le dëveloppement global de la sociëtë 
nationale. Implicitement, le CNI entendait donc jouer un role similaire a celui de l'Eglise, 
en tant que tëte pensante de la religion et acteur engagë dans son environnement social au 
nom d'une foi agissante (Miran 2006a). 



//. A la croisëe des chemins: les « rëseaux » de l'islam ivoirien en Afrique 
occidentale francophone 

Comment la sociëtë rëformiste ivoirienne, avec sa culture religieuse et son mode 
d'organisation relativement originaux, en est-elle venue a servir de modële de rëfërence a 
un nombre croissant de musulmans ouest-africains? Comment le Sud ivoirien, jusqu'alors 
plutot rëcepteur d'influences islamiques rëgionales, s'est-il mis a reflëter son propre 
dynamisme en direction de la zone soudano-sahëlienne? Pour comprendre ce 
rayonnement, il faut d'abord se pencher sur le role de relais jouë par les migrations 
internationales. 



14 L'AJMCI ne prit ce nom qu'en 1992. En 1988, elle s'appelait le Comitë islamique de coordination (CIC). 

15 Aboubacar Fofana dans Le Rëpublicain Ivoirien, 28 septembre 1996. 



La plupart (environ trois-quarts) des ressortissants ëtrangers installës en Cote 
d'Ivoire depuis l'indëpendance sont de confession islamique. Nombre d'entre eux, 
notamment ceux nës en pays d'accueil, ont connu les mëmes changements ëconomiques 
et socio-culturels que leurs coreligionnaires ivoiriens. De fait, dans les rangs des jeunes 
musulmans scolarisës et des cadres et intellectuels a l'origine des associations qui 
formërent le CNI-COSIM, le critëre de la nationalitë n'avait aucune pertinence. Les 
musulmans animës d'un mëme militantisme religieux ont collaborë quelles que soient 
leurs origines. Le cosmopolitisme de la communautë rëformiste de Cote d'Ivoire n'a 
jamais fait problëme (le facteur ethnique, rëgional et national a par contre ëtë source de 
divisions dans les milieux musulmans « traditionalistes » et wahhabites). Les frontiëres 
entre les deux groupes sont d'ailleurs devenues floues: nombre d'ëtrangers ont ëtë 
naturalisës alors que la nationalitë de nombreux Dioula ivoiriens a ëtë mise en cause, 
depuis la mort d'Houphouët, par la politique xënophobe de l'ivoiritë du rëgime d'Henri 
Konan Bëdië, puis par la politique ethnonationaliste d'« autochtonie » du rëgime de 
Laurent Gbagbo (Politique africaine 2000, 2003, Afrique contemporaine 2000, 2003, Le 
Pape et Vidal 2002, Banëgas 2006, Marshall-Fratani 2006). 

Un nombre difficile a estimer mais apparemment non-nëgligeable d'immigrës ou 
de fils d'immigrës qui avaient ëtë militants dans les associations islamiques ivoiriennes 
sont rentrës dans leurs pays d'origine a la suite de l'enlisement de la crise ëconomique et 
politique ivoirienne. A ces immigrës s'ajoute le groupe des ëtudiants internationaux 
venus se former en Cote d'Ivoire et repartis dans leur pays. Souvent, ces jeunes diplomës 
et ces migrants de retour ont cherchë a reproduire chez eux l'expërience rëformiste vëcue 
en Cote d'Ivoire. Ainsi exportent-ils directement le modële de sociabilitë et 
d'organisation islamiques « a l'ivoirienne », a la maniëre dont les cadres passës par la 
CMR a Abidjan ont diffusë la formule dans les villes de province. En outre, un petit 
nombre d'invitës ouest-africains venus participer a des sëminaires, des confërences ou 
des congrës organisës par l'une ou l'autre des associations rëunies sous l'ëgide du CNI- 
COSIM — comme par exemple le sëminaire annuel de formation islamique de 
l'AEEMCI, qui n'a pas perdu de son attrait depuis 1983 — ont dëcouvert sur place avec 
admiration l'organisation des musulmans ivoiriens, qu'ils essaient ensuite de stimuler 
dans leurs pays respectifs. II arrive que ces reprësentants de communautës ouest- 
africaines reviennent en Cote d'Ivoire pour se former aux idëes et aux mëthodes des 
associations rëformistes ivoiriennes ou invitent chez eux leurs coreligionnaires ivoiriens 
pour qu'ils assistent a l'implantation locale de leur modële associatif Comme le disait un 
imam d'Abidjan: « On a influencë les autres parce que la Cote d'Ivoire est un 
carrefour » . Carrefour ëconomique, la Cote d'Ivoire est ainsi devenue une plaque 
tournante des influences rëformistes a l'ëchelle de la sous-rëgion. 

Bien ëvidemment, l'exportation du modële rëformiste ivoirien ne signifie en rien 
que ce dernier se soit implantë en milieu ëtranger. La compëtition est grande avec les 
structures locales d'encadrement islamique. Des responsables musulmans ivoiriens sont 
allës jusqu'a se demander si leurs associations, fruits d'une histoire et de rëalitës locales 
particuliëres, ëtaient mëme exportables. Tidjane Ba commentait: 



16 Entretien avec Ibrahim Bredji, imam de la MACA, Abidjan/Cocody, 6 septembre 2001 . 



« Un imam de Bamako nous avait approchë a ce sujet [les imams d'Abidjan a propos du COSIM]. 
S'ëtant inspirë de nos statuts, il s'est proposë de reproduire la mëme chose au Mali. II m'a avouë 
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par la suite n'avoir pu rëunir une seule fois les imams de la ville de Bamako » (Ba 2000: 77) 

Reste que l'aura de la culture religieuse rëformiste ivoirienne, ne serait-ce que sur 
un plan symbolique, est indëniable auprës de certaines catëgories socio-culturelles de 
musulmans ouest-africains. Ces catëgories correspondent a celles des ëlites ivoiriennes, a 
savoir les jeunes francophones scolarisës dans le systëme ëducatif officiel, les diplomës 
du monde arabe et les professionnels urbains bien intëgrës a l'ëconomie moderne. Les 
tenants de l'islam non-soufi semblent ëgalement influencës de maniëre privilëgiëe par les 
associations ivoiriennes. 

Aussi n'est-il pas surprenant de constater que les associations dont se sont le plus 
inspirës les musulmans hors de Cote d'Ivoire sont l'Association des ëlëves et ëtudiants 
musulmans (AEEMCI) - qui est aussi de loin la plus ancienne - et l'Association des 
jeunes musulmans (AJMCI). C'est d'abord et avant tout le modële d'organisation que 
proposent ces associations qui est empruntë, avec son appareil juridique, son mode de 
gestion voire sa constitution programmatique. Le nom mëme de l'association ivoirienne 
est souvent repris a la lettre. Ainsi s'est-il crëë au Sënëgal une Association des ëlëves et 
ëtudiants musulmans du Sënëgal (AEEMS), qui cotoie diverses autres associations 
estudiantines islamiques, confrëriques et rëformistes (Villalon 1999: 137). Vers 1985, les 
ëlëves et ëtudiants musulmans du Burkina se dotaient d'une AEEMB (Cissë 1994: 396- 
406). Vers 1988, ceux de Guinëe crëaient leur AEEMG. L'AEEMCI influença ëgalement 
le mouvement de jeunesse du Mali (Ligue islamique des ëlëves et ëtudiants du Mali ou 
LIEEMA) et du Bënin (Association culturelle des ëlëves et ëtudiants musulmans du 
Bënin ou ACEEMUB). Plus rëcemment s'est crëëe une AEEMT au Togo. En Afrique 
centrale, l'AEEMCI avait incitë un groupe de jeunes Gabonais a organiser, dës leur retour 
du sëminaire de Korhogo en 1985, une association qui prit le nom d'Association des 
jeunes musulmans du Gabon (AJMG) 18 . 

Quant a l'AJMCI, on retrouve son modële, sous divers noms, au Bënin, au 
Burkina, au Cameroun, au Gabon, en Guinëe, au Mali, au Niger, au Sënëgal et au Togo. 
Les associations du Mali et du Sënëgal auraient d'ores et dëja pris une certaine ampleur 19 . 
Toutes ces organisations sont loin de n'ëtre qu'un simple prolongement des structures 
ivoiriennes: leurs histoires sont aussi irrëductibles et individuelles. Mais la filiation avec 
la Cote d'Ivoire, fut-elle devenue essentiellement ëtymologique et imaginaire, n'est pas 
reniëe. 

Par ailleurs, lors du sëminaire de l'AEEMCI qui s'est tenu a Divo en 1992, une 
rëunion prëparatoire a eu lieu qui conduisit a la mise sur pied de l'Organisation de 
jeunesse musulmane en Afrique de l'Ouest (OJMAO) 20 . Son assemblëe constitutive se 
tint au Burkina-Faso en aout 1993. Moussa Sangarë, un Ivoirien, en fut le premier 



17 Un COSIM fut ëgalement mis en place au Burkina en 2000 lors d'une tournëe de deux grands imams 
ivoiriens, Aboubacar Fofana et Djiguiba Cissë: entretien avec Kounadi Konë du CNI, Abidjan/Aghien, 13 
aout2001. 

18 Archives de l'AEEMCI: tëlex du prësident de l'AJMG a l'AEEMCI et autres documents, aout-novembre 
1985. 

19 Le responsable de l'association malienne est un docteur qui a su canaliser des fonds d'origine arabe pour 
financer un hopital et des campagnes de vaccination. Entretien avec le secrëtaire permanent de l'AJMCI a 
Abidjan, Moktar Sissoko, Abidjan/Treichville, 31 aout 2001. 

20 Plume Libre [journal de l'AEEMCI], 11, septembre 1992. 
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prësident . Conçue comme un forum de discussion et de rencontre, l'organisation ne 
semble toutefois pas trës opërationnelle faute de moyens . 

A un niveau moins formel, Aboubacar Fofana et Djiguiba Cissë, deux grands 
imams dAbidjan et hauts responsables du CNI-COSIM, ont apportë leur contribution 
directe au dëveloppement du rëformisme au Burkina Faso et au Niger, par le biais 
d'enregistrements d'ëmissions islamiques a la radio et a la tëlëvision de ces pays 23 . Des 
cassettes vidëo des ëmissions islamiques passëes a la tëlëvision ivoirienne et des 
cassettes audio de la traduction en dioula d'une partie du Coran rëalisëe par Djiguiba 
Cissë, circulent aussi au Mali, au Burkina, au Niger et jusqu'au Canada. 

Une autre institution a jouë un role majeur dans le rayonnement de la Cote 
d'Ivoire musulmane en Afrique de l'Ouest: le Sëminaire international de formation des 
responsables d'associations musulmanes. Le SIFRAM est une ëmanation de la 
Communautë musulmane de la Riviera. Organisë tous les ëtës depuis 1991 24 dans la 
commune de Yopougon a Abidjan, le sëminaire est une grande rencontre internationale 
qui rëunit entre 150 et 200 responsables d'associations et de communautës musulmanes, 
venus de toute la Cote d'Ivoire et de l'Afrique de l'Ouest pour ëcouter des confërenciers 
ivoiriens et ëtrangers. Le SIFRAM ayant rencontrë un firanc succës dës ses dëbuts, il a 
attirë d'ëminents intervenants d'Afrique, du monde arabe et d'Europe, au nombre 
desquels Olivier Carrë (1994), Djibo Amani (1994), Hani Ramadan (1998) et Tariq 
Ramadan (1999). Les objectifs assignës au sëminaire sont de 

« favoriser les ëchanges entre responsables d'associations pour renforcer leur fraternitë, [d'Jinitier 
les sëminaristes aux techniques modernes de gestion (marketing, mise en place d'un budget, etc), 
[de] les former sur un plan thëologique, [d'Jëtudier les problëmes de leadership [et d'Jenseigner la 
connaissance et la maitrise de l'environnement des musulmans de Cote d'Ivoire et des pays 

r . 26 

treres » . 

Comme l'ëcrivait plus prosaiquement un journaliste de la presse ivoirienne en 
1998: « Le SIFRAM est un cadre ëlaborë pour servir de passerelle entre les associations 
musulmanes nationales et celles qui existent a travers le monde » . Partant du principe 
qu'une fois formës, les participants deviennent a leur tour des formateurs pour 
retransmettre les acquis du sëminaire aux autres membres de leurs organisations, le 



21 Le Mëdiateur [bulletin de liaison de l'AJMCI], 1, aout 1994; Fraternitë Matin, 29 aout 1994. 
~ Entretien avec Dijguiba Cissë, Abidj an/Riviera, 20 aout 2002. 

23 De 1990 a 1996, Fofana et Cissë se sont rendu tous les six mois au Burkina et au Niger pour 
l'enregistrement de ces ëmissions. Par la suite, leurs visites se firent moins rëguliëres mais non moins 
frëquentes. Cissë rapportait que dans ces deux pays, on le prenait pour un fils du pays ! Entretien avec 
Djiguiba Cissë, Abidjan/Riviera, 20 aout 2002. Au cours du seul ëtë 2002, Fofana fit deux grandes 
tournëes au Burkina Faso, ou il donna plus d'une dizaine de confërences. Entretien avec Aboubacar Fofana, 
Abidjan/Riviera, 18 aout2002. 

24 Jusqu'en 2002, seuls deux SIFRAM n'ont pas eu lieu: en 1995, a cause des problëmes politiques et en 
1997, a cause d'un problëme de calendrier. II fut dëcidë en 2001 que le SIFRAM n'aurait plus lieu qu'un an 
sur deux, en alternance avec le Colloque international des musulmans de l'espace francophone (CIMEF, 
voir ci-aprës). Le dëclenchement de la guerre civile n'a ensuite plus permis (jusqu'en 2007 tout au moins) 
la tenue de ce forum en Cote d'Ivoire. 

" Les participants rëguliers sont le Bënin, le Burkina Faso, la Centrafrique, le Congo, le Mali, la 
Mauritanie, le Niger, la Guinëe, le Togo et le Sënëgal. Le Nigeria n'a participë qu'une seule fois. 
26 Archives de l'AJMCI : document relatif au SIFRAM 1991. 
21 LeJour, 27 aout 1998. 
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SIFRAM a ainsi contribuë a faire connaitre la rëflexion et les mëthodes ivoiriennes en 
Afrique de l'Ouest et au-dela. 

Un constat s'impose: les « rëseaux » informels internationaux que tisse le 
rëformisme ivoirien depuis la fin des annëes 1980 ne se dëploient que dans l'espace 
francophone, quoique des efforts aient aussi ëtë dirigës vers le monde anglophone. En 
janvier 1992, Abidjan accueillit par exemple l'assemblëe constitutive de la West African 
Muslim Youth League (WAMYL), dont les statuts avaient ëtë prëparës par le Nigeria 28 . 
Djiguiba Cissë, imam du Plateau a Abidjan, personnalitë charismatique, titulaire d'un 
diplome de traduction anglais-arabe-français de l'Universitë du Roi Abdel Aziz d'Arabie 
Saoudite, par ailleurs responsable de la cellule de communication et des relations 
extërieures du CNI, anime tous les jeudis soir a la radio nationale — et depuis novembre 
2001, sur la FM islamique Al Bayane qu'il dirige — une ëmission islamique en anglais 
dirigëe vers les musulmans ghanëens, libëriens et nigërians rësidant en Cote d'Ivoire 
(dont nombre ëtaient employës des grands organismes internationaux basës a Abidjan 
avant la guerre). En pratique cependant, les liens sont tënus avec les musulmans du 
Nigëria et quasi-inexistants avec ceux du Ghana. D'aucuns rëformistes parlaient d'un « 
barrage linguistique » 29 . Ainsi les musulmans ghanëens d'Abidjan, au demeurant peu 
nombreux, tendent-ils a socialiser avec les Hausa avec qui ils communiquent en anglais 
et plus encore en hausa, la lingua franca des musulmans du Ghana. Ils prient dans la 
mosquëe hausa de Treichville et ils ne militent pas dans les associations ivoiriennes. II 
n'y a pas non plus d'invitës en provenance du Ghana et rares sont ceux qui viennent du 
Nigëria lors des SIFRAM et des sëminaires de l'AEEMCI ou des autres associations 
(Miran 2005). Par contre, les relations sont ëtroites avec les musulmans de l'ex-Afrique 
occidentale française, relations soudëes par des liens historiques (passë prë-colonial et 
colonial), des liens de langue et de culture (mandingue et français), des liens par l'ëcole 
(nombre d'Ivoiriens sont passës par les madrasa du Mali) et des liens forgës dans 
l'immigration. La CMR a mëme ëtë a l'origine d'un nouveau type de rencontre islamique, 
le « Colloque international des musulmans de l'espace francophone » dont la premiëre 
ëdition s'est tenue a Grand Bassam en aout 2000. Le CIMEF a rëuni des participants 
venus de 16 pays francophones d'Europe et d'Afrique . Objectifs dëclarës: faire se 

« cotoyer au sein d'une mëme plate-forme de rëflexion et d'ëchanges » (...) « des cadres 
associatifs ou des intellectuels musulmans engagës dans les diffërentes rëgions de l'espace 
francophone », parce qu'ils « sont confrontës a de nombreux dëfis communs qui nëcessitent la 
concertation, l'ëchange et le dëbat. Qu'il s'agisse de l'ëducation, de la formation, de la question de 
la laicitë, de l'ëlaboration du discours islamique en langue française et de bien d'autres thëmes 
encore, les chantiers de rëflexion ne manquent pas » (CIMEF 2001). 

Sous la houlette de Tariq Ramadan, alors islamologue a l'Universitë de Fribourg 
— il avait participë au SIFRAM 1999 — les actes du colloque ont ëtë publiës en 2001 
sous le titre Les musulmans francophones. Rëfrexions sur la comprëhension, la 
terminologie, le discours. Pour cause de troubles politiques ivoiriens, les ëditions 2002, 
2004 et 2006 du CIMEF se sont tenues respectivement a Cotonou, a Niamey et a 
Ouagadougou, sur les thëmes « La scëne internationale, le discours islamique et les 



28 Attaieb [bulletin de la communautë musulmane d'Abobo a Abidjan], n° 2, fëvrier-mars 1992. 

29 Entretien avec des responsables de l'AEEMCI, Abidjan/Cocody, 14 aout 2001 . 

30 Belgique, Bënin, Burkina Faso, Cameroun, Congo, Cote d'Ivoire, France, Gabon, Guinëe, Ile de la 
Rëunion, Mali, Maurice, Niger, Sënëgal, Suisse et Togo. 
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expëriences d'une ëducation adaptëe », « Les musulmans: entre textes et contextes » et 
« De l'islamophobie au clash des civilisations ». Quoique le secrëtariat du CIMEF soit 
dësormais basë en France, le colloque, qui reste pilotë par la CMR, a favorisë le 
rayonnement international des musulmans de Cote d'Ivoire. Un festival des arts et de la 
musique religieuse islamiques, co-organisë par la CMR, Tariq Ramadan et le musicien 
britannique Yusuf Islam (ex-Cat Stevens) aurait du se tenir a Abidjan en dëcembre 2002: 
le coup d'Etat manquë de septembre en dëcida autrement. En 2005, la CMR avait 
ëgalement en projet la crëation a Abidjan d'une universitë islamique pilote, 1'« Institut 
imamal international d'Afrique » ou « 31 Afrique», pour former de futures gënërations 
d'imams africains, en arabe et en français, tant aux disciplines thëologiques qu'au 
contexte local des sociëtës dans lesquelles elles seront amenëes a exercer 31 . S'il voyait le 
jour (la Banque islamique de dëveloppement a donnë son accord de principe pour le 
financement), un tel projet renforcerait encore le role islamique d'avant-garde qu'entend 
jouer Abidjan sur la scëne pan-rëgionale. 



III. « S'ouvrir au monde »: les sources d'influence de l 'islam ivoirien, entre 
monde arabe et Occident 

Depuis les annëes 1970, la Cote d'Ivoire occupe une place trës discrëte dans les rëseaux 
et instances de la coopëration panislamique intergouvernementale. L'assistance technique 
et financiëre qu'ont reçue les musulmans ivoiriens, sunnites ou wahhabites compris, 
n'ëgale en rien celle dont ont bënëficië le Sënëgal, le Mali, le Burkina, la Guinëe, le 
Niger ou mëme le Ghana. La Cote d'Ivoire fait donc figure de parent pauvre de l'Afrique 
de l'Ouest pour le monde arabo-islamique. Le statut longtemps minoritaire des 
musulmans au plan dëmographique, leur position politique toujours subordonnëe et 
jusqu'au milieu des annëes 1980, les divisions intra-musulmanes et la faiblesse de leurs 
organisations, expliquent en partie cela. Plus encore, cette situation est le rësultat d'un 
blocage politique durable orchestrë par les plus hauts responsables de l'Etat, au premier 
rang desquels Houphouët-Boigny lui-mëme. Si le prësident ivoirien ouvrit son pays a la 
manne pëtroliëre au milieu des annëes 1970, l'expërience fut de courte durëe. A compter 
du dëbut des annëes 1980, le rëgime a opposë son veto a l'entrëe des capitaux arabo- 
islamiques et les quelques projets pour lesquels des musulmans ivoiriens avaient obtenu 
des financements consëquents de la Banque islamique de dëveloppement ont ëtë annulës. 
Rien n'est plus symptomatique de la mëfiance d'Houphouët a l'ëgard du monde arabe que 
son refus obstinë d'ëtablir des relations diplomatiques avec l'Arabie Saoudite. Ce n'est 
qu'en 1993, a la veille de sa mort, qu'il concëda l'ouverture d'une reprësentation officielle 
de la Cote d'Ivoire a Riyad (et qu'en 2002 que les Saoudiens furent autorisës a ouvrir une 
reprësentation permanente a Abidjan). A la fin des annëes 1990, la Banque islamique de 
dëveloppement souhaitait ëtablir son siëge ouest-africain a Abidjan. Le pouvoir faisant 
trainer la demande, de guerre lasse, la BID s'est installëe en Guinëe puis au Mali. 

II faut noter cependant que depuis l'arrivëe au pouvoir de Laurent Gagbo en 
octobre 2000, un changement voire un renversement s'est fait jour dans les relations 
extërieures de la Cote d'Ivoire avec le monde arabe et l'Iran. C'est le gouvernement 
Gbagbo qui a en effet sollicitë et approuvë en 2001 l'adhësion de la Cote d'Ivoire a 



31 Entretiens avec Moussa Tourë et Abdul Karim Cissë de la CMR, Abidjan/Bonoumin, 13 septembre 
2005 et avec Mokodou Thiam, prësident de la CMR, Abidjan/Bonoumin, 28 juin 2006. 
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l'Organisation de la confërence islamique (OCI), a la BID et a l'Organisation islamique 
pour l'ëducation, la science et la culture (ISESCO) . Des opërations commerciales et de 
coopëration intergouvernementales ont ëtë conclues avec, entre autres, le Qatar et l'Iran. 
Ces ouvertures ne traduisent toutefois aucune sympathie islamique en tant que telle, le 
rëgime Gbagbo s'ëtant au contraire illustrë pour sa politique d'exclusion a l'endroit des 
Dioula, des gens du Nord, des musulmans nationaux et ëtrangers. Soucieux d'ëviter l'ire 
du pouvoir, le CNI-COSIM s'ëtait donc bien gardë de formuler de telles demandes. Ces 
gestes d'ouverture signalent de fait le seul pragmatisme d'un rëgime soucieux de solliciter 
de nouveaux bailleurs de fonds dans le contexte d'une rarëfaction de l'aide en provenance 
de la France et de l'Union europëenne. Ils s'apparentent a la rëcente offensive 
diplomatique de la Cote d'Ivoire envers la Chine et la Russie 33 . 

Sur la scëne arabo-islamique internationale, les musulmans ivoiriens furent donc 
longtemps tenus a l'ëcart par cette situation politique. Mais a moyen terme, elle a 
constituë un dëfi positif qui les a encouragë a compter sur leurs propres forces et a nourri 
leur inventivitë dans la recherche de soutiens islamiques alternatifs. L'ëlite rëformiste 
d'Abidjan a ainsi su capter l'attention d'organisations islamiques ëtrangëres non- 
gouvernementales, au premier rang desquelles figure, pour sa contribution dëcisive a la 
CMR, la Fondation SAAR-USA. C'est une organisation fondëe par le mëcëne 
milliardaire saoudien, Suleiman Abdul al-Aziz al-Rajhi, basëe a Herndon, dans l'Etat de 
Virginie aux Etats-Unis, prës de Washington 34 . Cette fondation ceuvre aux progrës de 
l'islam dans le monde en investissant auprës de communautës ciblëes dans des 
entreprises gënëratrices de revenus devant permettre, a terme, l'autofinancement des 
activitës religieuses. Dans ce dessein, elle assure la formation de ses interlocuteurs 
musulmans aux techniques de gestion et de marketing, tant sur les plans ëconomique que 
religieux. Un document privë de la CMR rappelle la rencontre avec les responsables de la 
Fondation SAAR a Abidjan vers 1987: 

« L'un de nos principes de base [a la CMR], c'ëtait d'ëviter autant que faire se peut toute aide 
provenant des pays arabes car, a cette ëpoque, les autoritës politiques ivoiriennes y ëtaient 
rëfractaires. (...) C'est par le frëre Ayo Patel [Zambien d'origine indienne] et sur recommendation 
d'Aboubacar Fofana que la CMR a rencontrë Ahmad Toutoundji [Amëricain d'origine kurde], l'un 
des responsables de la fondation SAAR des USA qui accompagnait dans la sous-rëgion le 
richissime saoudien Souleymane Radji. Cette fois, nous avons acceptë la collaboration car la 
fondation SAAR avait la nationalitë amëricaine » 

Ce fut le Dr Oumar Kasule, d'origine ougandaise, qui assura la coordination entre 
le siëge aux Etats-Unis et la Fondation SAAR-Cote d'Ivoire, qui, aprës un blocage 
politique de trois ans, fut agrëëe officiellement en 1990, en mëme temps que le 
multipartisme (entre temps, la CMR assura l'intërim). Afin de financer divers projets, 
dont un ambitieux « complexe scolaire ultramoderne » 36 a Grand Bassam devant aller de 
la maternelle au secondaire et enseigner le programme officiel dans un cadre islamique, 



32 Fraternitë Matin, 5 fëvrier et 7 juin 2002. 



Entretiens avec Ibrahim Sy Savane, Abidjan/Riviera, 19 aout 2002 et Moussa Tourë, Abidjan/Zone 4, 17 
aout 2002. 

34 La fondation SAAR-USA aurait ëtë malmenëe aprës les ëvënements du 11 septembre 2001: Stephen 
Schwartz, « Wahhabis in the Old Dominion: What the federal raids in Northern Virginia uncovered », 
JVeekly Standard, 8 avril 2002, volume 7, n° 29. 

35 Archives de la CMR: document sur l'histoire de la CMR, rëdigë par Vassiriki Tourë, 2001. 

36 Idem. 
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la Fondation SAAR-CI se lança dans divers investissements industriels, agro- 
alimentaires et immobiliers. Par la suite, la premiëre crise du Golfe en 1990 et la chute 
des prix des loyers aux Etats-Unis contraignirent la Fondation SAAR-USA a se dësister 
de ses engagements ivoiriens. Les entreprises furent vendues et le complexe scolaire ne 
vit jamais le jour. Les relations avec l'ONG islamique amëricaine, quoique brëves, furent 
nëanmoins fructueuses, comme le soulignait le document prë-citë: 

« La collaboration avec la Fondation SAAR a permis a la CMR de s'inspirer non seulement d'un 

37 

modële moderne et efficace dans le travail islamique mais ëgalement de s'ouvrir au monde » 

Des membres de la CMR effectuërent des voyages de formation aux Etats-Unis 
aux frais de la Fondation SAAR-USA (et par la suite aux frais du Secretary of State 
amëricain au titre du International Visitor Leadership Program 38 ). De ces voyages est në 
le projet d'une colonie de vacances islamique en Amërique pour les enfants agës de 8 a 
17 ans, sur la base d'une participation des parents n'excëdant pas le prix du billet d'avion 
a un prix nëgocië avec Air Afrique (la Fondation SAAR-USA couvrait le reste). La 
deuxiëme et derniëre ëdition de cette colonie s'est ëtendue aux enfants de trois autres 
pays de la sous-rëgion. La fondation SAAR-USA et un responsable amëricain de 
Ylnternational Islamic Federation ofStudent Organizations (IIFSO, basëe a Washington 
D.C.) jouërent par ailleurs un role clë dans la conception du SIFRAM. Aussi quand a la 
fin des annëes 1990, le CNI crëait son premier site internet (http://www.cni.ci), il en 
plaçait simultanëment un deuxiëme sur un serveur aux Etats-Unis (http://www.cni- 
usa.net, devenu http://www.cnicosim.com puis http://www.cnicosim.org). Ces influences 
islamiques ont jouë un role dëcisif dans la formation des ëlites rëformistes abidjanaises et 
par la suite, dans le dynamisme des associations ivoiriennes en Afrique de l'Ouest. Dans 
une certaine mesure, Abidjan a servi de relais dans la circulation de concepts et d'idëes 
islamiques transnationaux, rëactualisës au grë des rëalitës africaines 39 . 



IV. D'Abidjan a New York: la communautë musulmane ivoirienne aux Etats- 
Unis 

Si la Cote d'Ivoire accueille sur son sol un fort contingent d'immigrës, elle produit aussi, 
en moindre nombre, des ëmigrës qui, pour la plupart, s'expatrient hors d'Afrique noire. 
Les musulmans ivoiriens vivant dans le monde arabe (Arabie Saoudite, Egypte, Maroc, 
etc.) y sont partis pour ëtudier. Mëme si leur sëjour peut s'ëtendre sur une dëcennie ou 
plus, leur intention est en gënëral de rentrer au pays. Ils retournent d'ailleurs 
rëguliërement en Cote d'Ivoire au cours des vacances d'ëtë, les bourses d'ëtude 



Idem. 

38 Djiguibë Cissë me racontait combien son voyage aux Etats-Unis en 1995 au titre de ce programme 
l'avait profondëment marquë, en raison notamment de sa dëcouverte de la culture politique amëricaine des 
relations bi-partisanes, inter-religieuses et inter-raciales: entretien, Abidjan/Marcory, 10 septembre 2005. 
En juillet 2005, les Etats-Unis ont inaugurë leur nouvelle ambassade a Abidjan, dësormais leur plus grande 
reprësentation diplomatique en Afrique de l'Ouest. Dans le cadre de leur politique de « religion building », 
les Etats-Unis courtisent activement les dirigeants musulmans ivoiriens perçus comme modërës. 

39 J'ai dëveloppë ailleurs cet argument, en me penchant sur un concept particulier, la da 'wa: Miran 2000a. 
En rien cela n'implique-t-il l'idëe, contre laquelle Hanretta s'insurge non sans raison (2005), que l'islam tel 
qu'il s'est dëveloppë localement en Afrique n'est que tributaire d'enseignements venus de l'extërieur: les 
dynamiques internes ne sont pas moins importantes. 
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saoudiennes prenant mëme en charge le cout de ces billets d'avion. Ainsi ont-ils 
contribuë directement a la mise en place et aux activitës des associations islamiques 
ivoiriennes, dans lesquelles ils s'insërent relativement facilement aprës leur retour 
dëfinitif. Les musulmans ivoiriens dans le monde arabe n'ont donc pas senti l'urgence a 
s'organiser sur place en associations structurëes. Deux exceptions concernent les 
associations des ëtudiants ivoiriens en Egypte et depuis peu, en Arabie Saoudite. 

A l'inverse, les Ivoiriens rësidant en Occident y sont partis pour un temps 
indëterminë. Sur place, ils cherchent a se regrouper pour amëliorer leur qualitë de vie. 
Entre autres motivations a l'origine de la formation de nouvelles communautës en 
contexte d'immigration, la religion occupe une place importante. Or une forte proportion 
de ces expatriës est de confession musulmane: le prësent ne dëment pas la tradition 
dioula de grande mobilitë. Relativement homogëne au plan religieux (quoique pas au 
plan de la religiositë), le profil social et ëducatif de ces migrants est par contre fort 
composite. Aux Etats-Unis par exemple, les Ivoiriens musulmans sont concentrës a New 
York City, Washington D.C., Philadelphie, Detroit et Atlanta. A Washington D.C., de 
nombreux Dioula ivoiriens sont chauffeurs de taxi (les transports sont traditionnellement 
une activitë dioula). A New York, des femmes sont tresseuses de cheveux dans le 
quartier sënëgalais. Des jeunes, partis a l'aventure, exercent toutes sortes de petits 
mëtiers, parfois dans la clandestinitë. Mais les Etats-Unis accueillent aussi des 
musulmans ivoiriens qui sont des intellectuels ou des cadres moyens et supërieurs dans 
de grandes entreprises et depuis la guerre civile de 2002, des exilës politiques, militaires 
et civils, au nombre desquels l'influent imam Aboubacar Fofana lui-mëme (aprës 4 ans 
sans fouler le sol ivoirien, Fofana est rentrë dëfinitivement a Abidjan en octobre 2006 
pour prendre ses nouvelles fonctions de prësident du COSIM. Son hijra amëricaine n'a 
fait que renforcer son charisme et sa popularitë). La communautë ivoirienne installëe aux 
Etats-Unis est donc socialement plus hëtërogëne que celle, par exemple, des Sënëgalais, 
fortement concentrës dans le commerce et collectivement moins instruits. Ces diffërences 
socio-culturelles n'ont toutefois pas empëchë les musulmans ivoiriens d'Amërique du 
Nord et plus gënëralement d'Occident d'initier en commun, depuis la fin des annëes 
1980, des rassemblements rëpondant a leurs besoins et a leurs aspirations spirituels et 
sociaux. Dans l'ensemble, les rësidants outre-Atlantique ont ëtë plus dynamiques que 
ceux d'Europe et plus particuliërement de France: la conception française de l'Etat et de 
la laicitë n'encourage pas, en effet, la formation de communautës sëparëes, que ce soit sur 
une base nationale, ethnique, religieuse ou autre. La communautë musulmane ivoirienne 
de New York City offire un exemple intëressant de ce genre d'initiative. 

Au dëbut des annëes 1990, les jeunes Ivoiriens musulmans partis tenter leur 
chance a New York se retrouvaient de temps a autre au cours de cërëmonies familiales, 
pour lesquelles ils faisaient appel a une chanteuse de tradition mandingue, Matjangue 
Camara. C'est au cours d'une de ces cërëmonies qu'est nëe l'idëe d'organiser 
collectivement une cëlëbration pour la Nuit du Destin. La premiëre annëe, les musulmans 
ivoiriens de New York ont organisë la fëte entre eux. Mais pour la deuxiëme, ils ont fait 
appel a des intervenants extërieurs. Dës le milieu des annëes 1990, Aboubacar Fofana 
venait les entretenir de religion tous les mois de Ramadan. L'une des premiëres 
recommandations qu'il donna a ses hotes fut de se trouver un lieu de culte. Car, aurait-il 
dit: 
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« II ne faut pas ëtre musulman seulement pendant le Ramadan, il vous faut une mosquëe pour y 

r ■ 40 

pner cmq tois par jour » . 

En 1997, les Ivoiriens commencërent a prier dans un local louë, une ancienne 
galerie d'art, situëe sur l'avenue 116 a Harlem. Au dëbut, c'est en son sein que la 
communautë locale a recrutë son imam. Mais en 1998, elle fit venir d'Abidjan pour le 
seconder Issouf Doumbia, qui avait fait des ëtudes a Mëdine et avait ëtë imam d'une 
mosquëe de Yamoussoukro puis vice-imam de la mosquëe de la Riviera III. Ses prëches 
en français, en dioula et en arabe ont attirë de nombreux Ouest-Africains, dont des 
Burkinabës, des Guinëens, des Maliens et des Sënëgalais, qui pour beaucoup avaient dëja 
transitë par la Cote d'Ivoire. Certains ont ëtë intëgrës au comitë de gestion de la 
mosquëe. Le prë-sermon en anglais a ëgalement retenu l'attention d'un groupe 
d'Africains-Amëricains. D'aprës Issouf Doumbia, 100 a 200 personnes venaient prier 
dans la mosquëe Salam de l'avenue 116 a ses dëbuts. En 2001, elle en rëunissait 500 a 
600. II fut mëme obtenu le droit d'occuper le trottoir aux heures de la priëre du vendredi. 
Les ëvënements du 11 septembre n'ont pas entamë ce dynamisme et les autoritës 
amëricaines n'ont pas entravë les activitës du groupe. Les principales difficultës de la 
communautë apparaissent plutot d'ordre materiel: la chertë du loyer du local (pour 
l'anecdote, le propriëtaire est un juif) et l'ëloignement du lieu de culte par rapport au lieu 
de rësidence des fidëles, concentrës dans le Bronx . 

Six mois aprës la mise en place de la mosquëe Salam, une deuxiëme mosquëe 
ivoirienne a vu le jour a Manhattan, sur l'avenue 8, dans un ex-hangar. D'aprës Issouf 
Doumbia, la mosquëe Aqsa serait le produit d'un problëme non pas doctrinal mais de 
personnes, dëclenchë par un groupe de dipldmës ivoiriens du monde arabe: ces derniers, 
faisant valoir leur ascendant en matiëre de savoir religieux, entendaient avoir le choix de 
l'imam de l'avenue 116; ils ont fini par faire scission. Mais cela n'a pas nui au 
rayonnement de la mosquëe Salam et les fidëles des deux mosquëes prient ensemble a 
l'occasion des grandes fëtes. En 2001, un imam ivoirien exerçait par ailleurs dans une 
mosquëe de Washington D.C., plus tard fermëe des suites d'une autre querelle intra- 
musulmane. La mëme annëe, les Ivoiriens de Philadelphie achetërent une ancienne ëglise 
sur Jirad Avenue pour la transformer en mosquëe. Rentrë un temps en Cote d'Ivoire, 
Issouf Doumbia, dotë depuis 2003 du statut de rëfugië politique, fut appelë pour y 
seconder l'imam en place. Outre les sermons a la mosquëe Salam de West-Philadelphy, il 
donne aussi des cours de formation religieuse. Comme a New York, la mosquëe attire 
surtout des francophones, Ivoriens et autres africains confondus. Deux petites mosquëes 
ivoiriennes sont aussi apparues rëcemment a Detroit et a Atlanta 42 . 

L'exemple de la cote Est illustre bien la connexion qui s'est dëveloppëe entre 
l'ëlite rëformiste basëe en Cote d'Ivoire et la diaspora ivoirienne d'Occident. A la fin des 
annëes 1990, il y avait en Cote d'Ivoire une forte production d'ëlites islamiques, presque 
« un trop plein » 43 . II s'est alors produit un mouvement de jeunes encadreurs rëformistes 
ou aspirants imams vers l'ëtranger, ou ils ont ëtë pris en charge par des communautës 
dësireuses de s'organiser sur place et parfois d'ëmuler le modële de la CMR. La relëve 



40 Entretien avec Issouf Doumbia, Abidj an/Riveria III, 14 septembre 200 1 . 

41 Entretien tëlëphonique avec Issouf Doumbia a Philadelphie, 12 octobre 2005. 

42 Entretien tëlëphonique avec Issouf Doumbia a Philadelphie, 12 octobre 2005. Pour amëliorer son 
anglais, l'imam Doumbia s'est rëcemment associë a des Libëriens mandinguophones: entretien 
tëlëphonique, l er octobre 2006. 

43 L'expression est d'Ibrahim Sy Savane: entretien, Abidjan/Marcory, 5 septembre 2001. 
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des formateurs est en passe d'ëtre assurëe avec l'ëmergence d'un nouveau groupe de 
musulmans ivoiriens instruits, rësidant en Occident. 

Depuis la fin des annëes 1990, des responsables du CNI-COSIM — avec a leur 
tëte Aboubacar Fofana, Koudouss Idriss Konë, Djiguiba Cissë, Ousmane Diakitë et bien 
d'autres — ont multiplië les voyages entre la Cote d'Ivoire et les communautës 
musulmanes ivoiriennes d'Europe et des Etats-Unis. Ces voyages sont l'occasion de 
confërences et d'opërations defund-raising: ils maintiennent les liens moraux et matëriels 
entre le milieu de l'immigration et la sociëtë islamique de Cote d'Ivoire. Ils tentent aussi, 
avec plus ou moins de succës, de promouvoir le modële et la vision des rëformistes 
abidjanais sur la scëne diasporique internationale. 

En septembre 2001, Fofana et Cissë ont passë un mois aux Etats-Unis pour 
assister les musulmans ivoiriens (et les Ouest-Africains intëressës) a crëer « un genre de 
CNI pour l'Occident » 44 , qui prit pour nom la Ligue islamique de la coordination de 
1' Amërique du Nord (en fait essentiellement active aux Etats-Unis). La principale activitë 
de la LICAN est l'organisation de conventions annuelles qui se sont tenues a 
Philadelphie en 2001, a Atlanta en 2002, a New York en 2003, dans le New Jersey en 
2004, a Washington D.C. en 2005 et dans le Maryland en 2006. Leur objectif immëdiat 
est de faire connaitre la Ligue aux immigrës musulmans ivoiriens et africains. Dans un 
deuxiëme temps, la LICAN invite ces derniers a s'organiser sur les plans social et 
religieux partout ou ils rësident, en encourageant l'entraide et la coordination entre 
communautës. La LICAN propose en outre des sëances de formation islamique et des 
confërences sur des thëmes variës traitant de maniëre privilëgiëe du contexte lëgal et 
social de l'immigration aux Etats-Unis. La prësence d'Aboubacar Fofana, basë d'abord a 
Washington D.C. puis a Philadelphie, a ëtë propice aux dëbuts de la Ligue: le cheick a 
servi de guide spirituel aux dirigeants de la LICAN ainsi que de moufti a la communautë 
musulmane ivoirienne de la cote Est. Issouf Doumbia s'est aussi fortement engagë dans 
la Ligue: la relëve lui a ëchu. L'importance de la Cote d'Ivoire musulmane dans les 
rëseaux de la diaspora ivoirienne et ouest-africaine outre-Atlantique semble ainsi 
s'accentuer, mëme si sa place est encore fragile parce que rëcente. Les rëseaux sënëgalais 
sont plus anciens et mieux ëtablis, mais ils restent divisës par des clivages confrëriques 
que ne connaissent pas les Ivoiriens. 



V. Conclusion: permanence et ruptures de l'internationalisation de l'islam 
ivoirien 

Sous bien des aspects, l'histoire rëcente de la Cote d'Ivoire musulmane s'apparente a un 
phënomëne d'internationalisation du rëformisme ivoirien. Le rayonnement de cet islam 
hors des frontiëres nationales s'est considërablement intensifië et ëtendu au cours des 
deux derniëres dëcennies. Plus encore, les grandes mutations du rëformisme ivoirien ont 
ëtë, en partie, le fruit des dëfis et de la rencontre avec la mondialisation de l'ëpoque 
contemporaine, a la fois par l'impact des changements socio-ëconomiques, par la 
rencontre avec certaines formes politico-culturelles de la modernitë « a l'occidentale » et 
par l'appropriation crëative de concepts et modëles islamiques transnationaux. 



44 Entretien avec Moussa Tourë, Abidjan/Treichville, 6 septembre 2001 et par tëlëphone, a Abidjan, 21 
avnl 2004. 



Cette internationalisation de l'islam n'est toutefois pas un phënomëne nouveau en 
soi (voir, entre autres, Adas 1993, Schaebler et Stenberg 2004). Ainsi Jean-Loup Amselle 
questionne-t-il l'originalitë de la mondialisation(Amselle 2000 et 2002). Postuler, comme 
le fait l'anthropologie amëricaine de la globalisation inspirëe des travaux d'Arjun 
Appadurai (1996), la nouveautë de la mondialisation conduit a enfermer sur elles-mëmes 
les sociëtës du passë, supposëes « closes », par opposition aux sociëtës prëtendument 
« ouvertes » du prësent. Or, affirme Amselle, il n'y a jamais eu dans le passë de sociëtës 
ëtanches, impermëables aux contacts avec d'autres sociëtës ou a leurs influences: c'est 
tout particuliërement vrai dans le monde musulman. Dans la mëme veine, Frederick 
Cooper souligne les limites heuristiques du concept de globalisation, qui pëche par son a- 
historicitë et son postulat d'interconnectivitë planëtaire illimitëe (Cooper 2001, reproduit 
dans Cooper 2005: 91-112). La globalisation actuelle, affirment ces deux auteurs, est un 
phënomëne qui s'inscrit dans une dialectique de rupture peut-ëtre, mais aussi de 
continuitë avec le passë. C'est ainsi que l'internationalisation actuelle de l'islam ivoirien 
n'a d'original que les nouvelles formes qu'elle a prises a partir des annëes 1980-90. 

Depuis leur arrivëe vers la fin du XHIe siëcle dans la partie nord du territoire de 
l'actuelle Cote d'Ivoire, les musulmans locaux ont toujours ëtë partie prenante de rëseaux 
et d'espaces dëpassant l'horizon de leurs communautës. En dëpit de certaines difficultës, 
la circulation des hommes et des idëes s'est en gënëral maintenue. Ainsi la sociëtë 
musulmane et la culture religieuse islamique « ivoiriennes » ont-elles toujours ëtë le 
produit des tensions fëcondes de cette dialectique du local et du global. 

Aux temps prëcoloniaux, les minoritës musulmanes commerçantes de la savane 
ivoirienne, quoique basëes au-dela des « frontiëres » des grands empires soudanais, ne 
participaient pas moins de la culture islamique d'inspiration mandë qui y ëtait dominante. 
En tëmoignent la tradition religieuse dite suvvari, l'architecture sahëlienne des mosquëes 
ou l'organisation sociale des communautës musulmanes « ivoiriennes ». Aux XVIIe et 
XVIIIe siëcles, aprës le dëclin et la dësagrëgation de l'empire de Gao, de grands centres 
intellectuels islamiques tels que Bondoukou, Kong ou Mankono, attiraient mëme des 
ëtudiants de tout le bassin dëmographique ouest-africain. Le pëlerinage a la Mecque au 
dëpart de la rëgion ivoirienne se fit moins rare a partir du XlXe siëcle. A la veille de 
l'arrivëe des Français, les foyers de la savane septentrionale, quoique dëja flëchissants, 
constituaient encore de solides points d'appui pour le rayonnement de l'islam sur un vaste 
përimëtre alentour. 

Au tournant du XXe siëcle, dans le nouveau contexte politico-ëconomique crëë 
par la colonisation, les musulmans du nord-ivoirien et d'autres rëgions de l'Afrique 
occidentale française ont franchi une nouvelle « frontiëre », a savoir la zone ëcologique 
de la forët, jusqu'alors perçue comme un « mur » pour la progression de l'islam dans 
l'Ouest africain. Dans l'ensemble, les populations forestiëres refusërent la conversion a la 
religion des « ëtrangers », terme qui dësignait indiffëremment a leurs yeux tous non 
« autochtones », en premier lieu les musulmans, qu'ils soient originaires de la savane 
ivoirienne ou de contrëes plus ëloignëes. L'islam s'est donc implantë en Basse Cote par le 
truchement presque exclusif des migrations. Avec les migrants ont aussi voyagë leurs 
conceptions et pratiques de l'islam. Les confrëries mouride et hamawiyya, par exemple, 
se sont frayëes un chemin localement par le biais de migrants en provenance du Sënëgal 
et du Soudan français. En sa capacitë de rëceptrice d'influences islamiques venues de 
l'extërieur, la Cote d'Ivoire coloniale, dont le centre de gravitë ëtait dans le Sud, s'est 
ainsi connectëe aux divers rëseaux de l'islam ouest-africain. Mais sa participation aux 
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ëchanges islamiques de la sous-rëgion se fit aussi de maniëre plus active. Dans le Sud 
ivoirien en effet, des migrants non-musulmans venus du Nord se sont convertis en grand 
nombre a l'islam. Les migrations ëtant souvent circulaires, ceux-ci impulsërent en retour 
un dëbut d'islamisation de leurs rëgions d'origine. Parallëlement, par le jeu des 
influences rëciproques entre migrants musulmans d'origines diffërentes, un processus 
d'homogënëisation de la culture religieuse dioula se mit lentement en marche dans les 
nouveaux centres urbains de la Cote d'Ivoire mëridionale. Cette culture plus standardisëe 
influença par la suite, quoique non sans rësistance, les communautës plus traditionnelles 
du Nord (Launay et Miran 2000). Aprës la seconde guerre mondiale, la Cote d'Ivoire fut 
encore, aux cotës du Soudan français, de la Guinëe et du Sënëgal, un thëatre d'activitë du 
wahhabisme, mouvement puritain dirigë par un groupe cosmopolite d'ëtudiants de retour 
du monde arabe (Miran 1998). 

Comme presque partout en Afrique de l'Ouest, l'accession a l'indëpendance fut 
synonyme de repli de l'islam tant sur le plan national que pan-rëgional. Ce n'est que dans 
l'ëlan du rëveil de la religiositë islamique, perceptible dës les annëes 1970 et patent 
depuis la fin des annëes 1980, que la situation ëvolua de maniëre significative. Les 
initiatives du renouveau de l'islam dans le pays et de la crëation d'associations aussi 
originales que l'AEEMCI ou plus tard le CNI-COSIM sont venues des musulmans du 
Sud ivoirien et surtout d'Abidjan, et non des musulmans des savanes septentrionales, plus 
anciennement islamisës mais plus traditionnels, moins brutalement confrontës aux dëfis 
de la modernitë et plus conservateurs, moins soumis a la compëtition (et a l'influence) du 
christianisme et moins prosëlytes, moins fëdëratifs. Certes, parmi les grandes figures 
musulmanes qui rësidaient dans les villes du Sud, nombreuses ëtaient originaires de 
grandes familles maraboutiques du Nord: il n'y a donc pas eu de cassure. Mais l'identitë, 
la sociabilitë et le discours religieux qu'ëlaboraient les nouvelles ëlites musulmanes 
ëtaient distincts de ceux de leurs ainës. En outre, l'islam prit dorënavant racine dans 
presque tous les groupes ethniques de la frange ëquatoriale. Le dëplacement des 
initiatives et de la prëpondërance musulmanes du Nord et du Centre du pays vers le Sud, 
au profit d'Abidjan en particulier, signifiait donc le retournement de l'ëchiquier islamique 
national par rapport au passë. De maniëre similaire, la position de la Cote d'Ivoire sur la 
carte musulmane ouest-africaine ëtait entiërement redessinëe. Pour les mëmes raisons 
que celles ëvoquëes prëcëdemment, la Cote d'Ivoire qui jusque-la comptait parmi les 
pays les moins organisës et les moins dynamiques d'Afrique de l'Ouest en matiëre 
d'islam, commençait a servir d'exemple aux pays de la sous-rëgion. Les complexes 
d'infërioritë que trainaient les musulmans ivoiriens par rapport a leurs coreligionnaires de 
Mauritanie, du Sënëgal ou du Mali, ont fait place a un sentiment de fiertë quant a leur 
propre islamitë, attirant parfois l'admiration de ces derniers. C'est toutefois dans l'espace 
dioulaphone et francophone que l'influence ivoirienne s'est le mieux dëployëe. Par 
ailleurs — fait sans prëcëdent — dans la derniëre dëcennie du XXe siëcle, les rëseaux de 
l'islam ivoirien commencërent a s'organiser en Occident par le biais de l'immigration des 
musulmans de Cote d'Ivoire hors d'Afrique. Ainsi se sont redessinëes les formes de 
l'internationalisation de l'islam ivoirien a l'ëpoque contemporaine. 

L'introduction mettait l'emphase sur l'ampleur des transformations de l'ëpoque 
post-coloniale. La conclusion rappelle que cette internationalisation s'inscrit aussi dans 
une dynamique de continuitë et de changements dans la longue durëe des relations qui 
lient les musulmans de Cote d'Ivoire a ceux de l'Ouest africain et du reste du monde 
musulman. 

20 



Bibliographie 

Adas, Michael, dir. 1993. Islamic and European Expansion: The Forging of a Global 

Order. Philadelphia: Temple University Press. 

Afrique contemporaine, 2000. Dossier spëcial Cote dTvoire, 193. 

Afrique contemporaine, 2003. Dossier spëcial Cote d'Ivoire, 206. 

Amselle, Jean-Loup 2000. « La globalisation: 'Grand partage' ou mauvais cadrage? » 
L'Homme, 156: 207-226. 

Amselle, Jean-Loup 2002. « Globalization and the Future of Anthropology. » African 
Affairs, 101,403:213-229. 

Appadurai, Arjun 1996. Modernity at Large: Cultural Dimensions of Globalization. 
Minneapolis: University of Minnesota Press. 

Ba, Tidjane (entretiens avec Mahamadou Kouma, avec la collaboration de Bruno 
Gnaoulë Oupoh) 2000. Le Mufti El Hadj Ahmed Tidjani Ba. L'homme et l'ërudit. 
Abidjan: Editions CEDA. 

Banëgas, Richard 2006. « Cote d'Ivoire: Patriotism, Ethnonationalism and Other African 
Modes of Self-Writing. » African Affairs, 105, 421: 535-552. 

Brenner, Louis 1997. « Becoming Muslim in Soudan français. » In Le temps des 
marabouts, Itinëraires et stratëgies islamiques en Afrique occidentale française, v. 1888- 
1960, sous la direction de J.-L. Triaud et D. Robinson, 467-492. Paris: Karthala. 

Brenner, Louis 2000. Controlling Knowledge. Religion, Power and Schooling in a West 
African Muslim Society. London: Hurst and Co. 

CIMEF (Colloque international des musulmans de l'espace francophone) 2001. Les 
musulmans francophones. Rëflexions sur la comprëhension, la terminologie, le discours. 
Lyon: Editions Tawhid. 

Cissë, Issa 1994. Islam et Etat au Burkina Faso: De 1960 d 1990. Thëse de Doctorat 
nouveau, sous la direction de J.-L. Triaud, Universitë de Paris VTI. 

Cooper, Frederick 2001. « What is the Concept of Globalization Good For? An African 
Historian's Perspective. » African Affairs, 100: 189-213. 

Cooper, Frederick 2005. Colonialism in Question, Theory, Knowledge, History. 
Berkeley: University of California Press. 



21 



Cruise O'Brien, Donal 1988. « Charisma Comes to Town. » In Charisma and 
Brotherhood in African Islam, sous la direction de D.C. Cruise O'Brien et C. Coulon, 
135-156. Oxford: Clarendon Press. 

Dembelë, Ousmane 2002. « La construction ëconomique et politique de la catëgorie 
'ëtranger' en Cote dTvoire. » In Cote d'Ivoire. L'annëe terrible 1999-2000, sous la 
direction de M. Le Pape et C. Vidal, 123-171. Paris: Karthala. 

Gary-Tounkara, Daouda 2005. « La communautë musulmane et la quëte de l'ëgalitë 
politique dans la Cotë d'Ivoire de l'ivoiritë (1993-2000). » In L'Islam politique au sud du 
Sahara: identitës, discours et enjeux, sous la direction de Muriel Gomez-Perez, 601-620. 
Paris: Karthala. 

Gomez-Perez, Muriel 1997. « Un mouvement culturel vers l'indëpendance. Le 
rëformisme musulman au Sënëgal (1956-60). » InLe temps des marabouts, Itinëraires et 
sratëgies islamiques en Afrique occidentale jrançaise, v. 1880-1960, sous la direction de 
D. Robinson et J.-L. Triaud, 521-538. Paris: Karthala. 

Hanretta, Sean 2005. « Muslim Histories, African Socities: the Venture of Islamic 
Studies in Africa. » Journal ofAfrican History, 46: 479-491. 

Kaba, Lamine 1974. The Wahhabiyya: Islamic Reform and Politics in French West 
Africa. Evanston: Northvvestern University Press. 

Larkin, Brian et Meyer, Birgit 2006. « Pentecostalism, Islam and Culture: New Religious 
Movements in West Africa. » In Themes in West Africa' s History , sous la direction de E. 
K. Akyeampong, 286-312. Athens: Ohio University Press et Oxford: James Currey. 

Launay, Robert 1992. Beyond the Stream. Islam and Society in a West African Town. 
Berkeley, Los Angeles et Oxford: University of California Press. 

Launay, Robert et Miran, Marie 2000. « Beyond Mande Mory: Islam and Ethnicity in 
Cote d'Ivoire. » Paideuma, 46: 63-84. 

Launay, Robert et Soares, Benjamin 1999. « The Formation of an 'Islamic Sphere' in 
French Colonial West Africa. » Economy and Society, 28, 4: 497-519. 

LeBlanc, Marie Nathalie 1999. « The production of Islamic identities through knowledge 
claims in Bouakë, Cote d'Ivoire. » African Affairs, 98, 393: 485-519. 

LeBlanc, Marie Nathalie 2000. « From Sya to Islam: Social Change and Identity Among 
Muslim Youth in Bouakë, Cote d'Ivoire. » Paideuma, 46: 85-109. 

LeBlanc, Marie Nathalie 2006. « L'orthodoxie a l'encontre des rites culturels. Enjeux 
identitaires chez les jeunes d'origine malienne a Bouakë (Cote d'Ivoire). » Cahiers 
d'ëtudes africaines, 46, 2: 417-436. 



22 



Le Pape, Marc et Vidal, Claudine, dir. 2002. Cdte d'Ivoire, l'annëe terrible 1999-2000. 
Paris: Karthala. 

Loimeier, Roman 1994. « Cheikh Tourë: du rëformisme a l'islamisme, un musulman 
sënëgalais dans le siëcle. » Islam et sociëtës au Suddu Sahara, 8: 55-66. 

Loimeier, Roman 2000. « LTslam ne se vend plus: The Islamic Reform Movement and 
the State in Senegal. » Journal ofReligion inAfrica, 30, 2: 168-190. 

Loimeier, Roman 2003. « Patterns and Peculiarities of Islamic Reform in Africa. » 
Journal ofReligion in Africa, 33, 3: 237-262. 

Loimeier, Roman 2005. « Is there something like 'Protestant Islam'? » Die Welt des 
Islams, 45, 2: 216-254. 

Marshall-Fratani, Ruth 2006. « The war of 'Who is Who': Autochtony, Nationalism, and 
Citizenship in the Ivorian Crisis. » African Studies Review, 49, 2: 9-43. 

Miran, Marie 1998. « Le wahhabisme a Abidjan: Dynamisme urbain d'un islam 
rëformiste en Cote d'Ivoire contemporaine (1960-1996). » Islam et Sociëtës au Sud du 
Sahara, 12: 5-74. 

Miran, Marie 2000a. « Vers un nouveau prosëlytisme islamique en Cote d'Ivoire: une 
rëvolution discrëte. » Autrepart, 16: 139-160. 

Miran, Marie 2000b. « La Tijaniyya a Abidjan, entre dësuëtude et renaissance; Ou, 
l'ceuvre moderniste d'El Hajj Ahmed Tijani Ba, Cheikh tijani rëformiste en Cote d'Ivoire 
contemporaine. » In La Tijdniyya en Afrique subsaharienne. Une confrërie musulmane d 
la conquëte de l'Afrique, sous la direction de J.-L. Triaud and D. Robinson, 439-467. 
Paris: Karthala. 

Miran, Marie 2005. « D'Abidjan a Porto Novo: associations islamiques, culture 
religieuse rëformiste et transnationalisme sur la cote de Guinëe. » In Entreprises 
religieuses et rëseaux transnationaux en Afrique de l'Ouest, sous la direction de L. 
Fourchard, A. Mary et R. Otayek, 43-72. Ibadan: IFRA et Paris: Karthala. 

Miran, Marie 2006a. Islam, histoire et modernitë en Cote d'Ivoire. Paris: Karthala. 

Marie, Miran 2006b. « The Political Economy of Islam in Cote d'Ivoire. » In Politischer 
Islam in JVestafrika. Eine Bestandsaufnahme, sous la direction de M. Broning et H. 
Weiss, 82-1 13. Berlin: Friedrich Ebert Stiftung et Lit Verlag. 

Politique africaine, 2000. « Cote d'Ivoire, latentation ethnonationaliste », 78. 

Politique africaine, 2003. « La Cote d'Ivoire en guerre: dynamiques du dedans et du 
dehors », 89. 



23 



Reichmuth, Stephan 1996. « Education and the Growth of Religious Associations among 
Yoruba Muslims: The Ansar-Ud-Deen Society of Nigeria. » Journal of Religion in 
Africa, 26, 4: 365-405. 

Schaebler Birgit et Stenberg Leif, dir. 2004. Globalization and the Muslim JYorld. 
Culture, Religion, and Modernity . Syracuse: Syracuse University Press. 

Sidibë, Ladji 1987. « Visages de l'islam ivoirien. » Spiritus, 28, 106: 41-54. 

Soares, Benjamin 2005. Islam and the Prayer Economy: History and Authority in a 
Malian Town. Edinburgh: Edinburgh University Press et Ann Arbor: University of 
Michigan Press. 

Triaud, Jean-Louis 1979. « Le mouvement rëformiste en Afrique de l'Ouest dans les 
annëes 50. » Sociëtës africaines, monde arabe et culture islamique, Mëmoires du 
CERMAA (INALCO), 1: 195-212. 

Villalon, Leonardo 1999. « Generational Changes, Political Stagnation, and the Evolving 
Dynamics of Religion and Politics in Senegal. » Africa Today, 46, 3/4: 129-147. 

Wilks, Ivor 1968. « The Transmission of Islamic Learning in the Western Sudan. » In 
Literacy in Traditional Societies, sous la direction de J. Goody, 162-197. Cambridge: 
Cambridge University Press. 



24 



